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A partir das teologias womanistas, o artigo problematiza o privilégio racial branco ainda 
presente nas teologias feministas. Sendo assim, encaminha-se uma teologia feminista 
branca crítica que não apenas incorpore teologias womanistas. O artigo aponta para a 
importância de teologias feministas brancas se envolverem em uma discussão séria e 
sistemática destinada a desmontar e definir a brancura, a supremacia branca e os 
privilégios brancos. 
Palavras-chave: brancura; privilégios brancos; teologia feminista branca; teologia 
womanista. 
 




Reading womanist theologies, the article discusses the white racial privilege still present 
in feminist theologies. Therefore, the author forwards a critical white feminist theology 
that not just incorporates womanist theologies. The article points out the importance of 
engaging in a serious and systematic discussion intended to dismantle and define 
whiteness, white supremacy and white privileges. 
Keywords: whiteness; white privileges; white feminist theology; womanist theology. 
 
Desafiando las teologías feministas blancas – la necesidad de 
deconstruir el privilegio blanco 
 
Resumen 
A partir de las teologías womanistas, el artículo problematiza el privilegio racial blanco 
todavía presente en las teologías feministas. Por lo tanto, encamina una teología 
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feminista blanca crítica que no solo incorpora teologías womanistas. El artículo señala 
la importancia de que las teologías feministas blancas participen en un debate serio y 
sistemático destinado a desmontar y definir la blancura, la supremacía blanca y los 
privilegios blancos. 





Raça é o território não pensado e não tematizado das teologias feministas 
brancas (ARMOUR, 1999, p.2). O modo predominante pelo qual a teologia feminista 
branca tem lidado com questões de raça até muito recentemente é adiar discussões 
substanciais (KAMITSUKA, 2007, p.10). O privilégio racial branco, dessa forma, não é 
refletido e não é desconstruído. Na minha tese de doutorado, quero fazer uma iniciação 
em direção a essa reflexão e desconstrução. Nesse breve artigo, trabalharei sobre a 
dificuldade em interromper o privilégio branco olhando para os desafios que, não 
obstante, convidam as teólogas feministas brancas a começarem a desconstruir o 
privilégio branco. 
 
O marcador não-marcado 
É importante salientar que a supremacia branca não está limitada a atividades e 
ideologias de grupos supremacistas, mas que é um sistema de racismo individual, 
institucional e societário no qual que a brancura [whiteness]– ou seja, corpos “brancos”, 
e as práticas culturais e sociais que estão associadas àqueles considerados “brancos” – 
são vistos como normativos e superiores, e através do qual são concedidos às pessoas 
brancas status vantajosos de vários tipos (HARVEY, CASE & GORSLINE, 2004, p.4). 
Isso dá a entender que, porque as práticas e mecanismos da supremacia branca estão tão 
profundamente incorporados na vida diária, a maioria das pessoas brancas nem 
percebem (GORSLINE, 2004, p.36). Como diz Franz Fanon: “O/a racista em uma 
cultura com racismo é, dessa forma, normal.”1 Essa invisibilidade e essa normalidade 
pertencem ao cerne da supremacia branca atuante. A socióloga branca Ruth 
Frankenberg realizou múltiplas entrevistas com mulheres brancas sobre sua própria 
brancura [whiteness] e ela mostrou como a brancura [whiteness] atua como um 
marcador não-marcado, como “norma e cerne, como aquilo a partir do qual tudo o mais 
é medido, e como resíduo daquilo que sobra depois que tudo mais foi nomeado” (1993, 
p.197-204). Utilizando o trabalho de Ruth Frankenberg, Robin Gorsline aponta para o 
fato de que não é surpreendente que pessoas brancas têm problemas até mesmo em 
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tentar falar sobre a supremacia branca, porque o nosso próprio ser enquanto pessoas 
brancas depende do nosso não falar sobre ela. Semelhantemente, Gorsline afirma que 
nosso próprio ser enquanto teólogas/os brancas/os também depende do nosso não falar 
sobre a supremacia branca ou, quando falamos sobre ela, fazê-lo de maneira que não 
resultem em conversas sérias, continuadas que encaminham um diálogo sério com 
nossos colegas e uma real mudança eclesial e social (GORSLINE, 2004, p.38).    
Consequentemente, pouquíssimas teólogas feministas brancas têm lidado com a 
interrogação e desconstrução da supremacia branca. Apesar desse fato, algumas poucas 
o tem feito. É notável que o desafio lançado para teólogas brancas a se engajarem com 






O desafio que motivou minha pesquisa de doutorado 
Por exemplo, meu próprio trabalho na desconstrução da supremacia branca é 
motivado pelo meu envolvimento no movimento feminista nos Flandres e, mais 
precisamente, a presença desafiadora de mulheres muçulmanas dentro do movimento 
feminista. O debate sobre os lenços de cabeça, que aconteceu nos Flandres no inverno 
de 2003-2004, foi para o movimento feminista um momento crucial, confrontador e 
doloroso. O debate sobre os lenços de cabeça revelou que o feminismo aparentemente 
não era apenas um poder transformador, mas também poderia ser facilmente mal usado. 
Homens brancos, que não tinham nenhum envolvimento com o feminismo 
anteriormente, se ergueram para libertar as mulheres muçulmanas de seus homens 
opressores. A emancipação das mulheres era, nesse sentido, um meio de enfatizar a 
superioridade da cultura ocidental e desqualificar outras representações culturais, como 
foi o caso. 
O feminismo invocado não era, por natureza, nem anti-imperialista nem anti-
racista. O movimento das mulheres reagiu a esse abuso primeiramente com silêncio. 
Isso revelou, de fato, que o discurso feminista dominante era um discurso secular, 
ocidental e branco. Entretanto, algumas respostas foram finalmente dadas – embora 
estas fossem geralmente estimuladas por organizações de mulheres muçulmanas. Essas 
respostas denunciavam a agenda racista por trás do abuso do feminismo e indicavam 
que para fazer justiça à complexidade dessa realidade, uma análise feminista sempre 
tem que levar em consideração não somente o gênero, mas também raça, sexualidade, 
classe e etc. Uma das respostas é o projeto “Gebroken Wit” que é melhor traduzido 
como “Testemunha Despedaçada” e consiste em um grupo de pessoas que dão palestras 
a grupos de pessoas brancas para ajudá-las a refletirem sobre sua própria brancura 
[whiteness] e os privilégios brancos que experimentam. Nosso grupo toma como ponto 
de partida a idéia, formulada pela primeira vez por Peggy McIntosh (1988), de que 
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contra partida, tem a brancura como norma. Eu optei por “teólogas de cor” baseada no fato de que essa é 
a descrição usada mais frequentemente pelas/os autoras/es.    
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racismo não é somente algo que dá desvantagem a outras pessoas; é ao mesmo tempo 
algo que dá a brancos/as uma vantagem.     
McIntosh traça um paralelo entre racismo e sexismo, dizendo que os homens 
frequentemente não estão dispostos a admitir que são super-privilegiados, embora 
possam admitir que as mulheres são desprivilegiadas. Como as hierarquias em nossa 
sociedade são encadeadas, há também um fenômeno de privilégio branco que é 
semelhantemente negado e protegido. As pessoas brancas são cuidadosamente 
ensinadas a não reconhecer o privilégio branco, assim como homens são ensinados a 
não reconhecer o privilégio masculino. Desembrulhar esse saco invisível do privilégio 
branco e nomear o privilégio branco como tal é uma tarefa urgente com a qual pessoas 
brancas devem se engajar. É a presença de mulheres de cor e, no contexto do debate 
sobre os lenços de cabeça, a presença de mulheres muçulmanas, que estimula a auto-
reflexão sobre privilégio branco por mulheres brancas. Para mim, esse foi o início de 
uma investigação sobre supremacia branca que me levou à pesquisa que estou fazendo 
na minha tese de doutorado. Entretanto, também é importante estar consciente do fato 
de que mesmo isso é um privilégio branco, o privilégio de poder escolher responder ou 
não a esse desafio.    
 
O desafio de teologias womanistas que podem motivar teologias feministas brancas 
No campo acadêmico de teologias feministas são especialmente as teólogas 
womanistas que desafiam as teólogas feministas brancas a lidarem criticamente com 
seus privilégios brancos. As teologias womanistas se originaram nos Estados Unidos
3
 e 
desenvolveram de dentro daquele contexto, uma reflexão teológica crítica, ao tomar as 
experiências de mulheres afro-americanas como ponto de partida. O termo “womanista” 
foi criado pela escritora afro-americana Alice Walker no começo dos anos oitenta do 
século passado
4
. De acordo com Walker, uma womanista é uma feminista negra ou uma 
feminista de cor. A palavra womanista é uma derivação de “womanish, da expressão do 
povo negro: você está agindo womanish.”  
Walker inclui em sua definição dimensões históricas, comunitárias, sexuais e 
espirituais das vidas de mulheres negras. Walker criou não somente uma nova palavra, 
mas formou um novo quadro de referência para falar a respeito das experiências de 
mulheres afro-americanas. Katie Cannon (1985b, p.30-40), Jacquelyn Grant (1993, 
p.273-289)
5
 e Delores Williams (1993a, p.265-272)
6
 subsequentemente introduziram o 
conceito na teologia. As fontes teológicas de teologias womanistas são a crença, os 
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(COLEMAN, 1998, P.59-69). Teologias womanistas se tornaram multireligiosas: veja, por exemplo, 
MUBASHSHIR MAJEED, 2006. 
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encontrada em 1983, p. xi-xii.  
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 Primeiramente publicado no Journal of the Interdenominational Theological Center, Lente 1986, p.3.  
6
 Publicado pela primeira vez no Christianity and Crisis de 2 de Março de 1987.  
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pensamentos e a luta para sobreviver como mulheres afro-americanas (WILLIAMS, 
1993b, p.xi). Esse nomear de seu projeto teológico como um projeto womanista é, 
assim, um ato de resistência. Teólogas womanistas criam caminhos para desenvolver 
sua própria teologia, em distinção às teologias negra e feminista. Com as teologias 
negras, as teologias womanistas compartilham a luta contra o racismo e, com as 
teologias feministas, há coisas em comum na luta contra o sexismo. É precisamente a 
combinação dessas lutas que está no coração das teologias womanistas e é precisamente 
esse entrelaçamento de estruturas de opressão que é questionado pelas teologias negras 
e feministas, onde um paradigma unidimensional de opressão está sempre presente.    
As mulheres afro-americanas fizeram um caminho onde não havia caminho, 
buscaram sobreviver em um contexto que negava sua existência e dignidade. A religião 
era e é um fator muito importante na sua luta (WILLIAMS, 1993B, p.xi). Delores 
Williams escreve: “[mulheres afro-americanas] demonstraram grande coragem ao 
resistirem à opressão e ao se lançarem nesse vasto, vasto mundo para prover sustento 
para elas e suas crianças. Mas na análise final a mensagem é clara: elas confiaram o fim 
a Deus. Todo evento importante nas histórias de Agar e mulheres negras se voltam para 
essa confiança.” (1993b, p.239). O projeto teológico das teologias womanistas está 
centrado nessas experiências de mulheres afro-americanas. Assim, a crítica das 
teologias negras e teologias feministas não é o aspecto mais importante das teologias 
womanistas. Entretanto, teólogas womanistas formularam alguns pontos agudos de 
crítica, especialmente nos primeiros anos de seu desenvolvimento.  
“A teologia feminista é inadequada por duas razões: ela é branca e racista” 
(GRANT, 1989, p.195). Essas palavras da teóloga womanista Jacquelyn Grant servem 
para desmascarar as intenções de teólogas feministas brancas. As experiências das 
mulheres são centrais para o trabalho do qual as teólogas feministas se incumbiram, 
ainda que as teólogas womanistas mostrem que é mais apropriado falar de experiências 
de mulheres brancas e de classe média no geral. Isso é assim porque as teólogas 
feministas brancas estão usando uma linguagem universal e, assim, tentam falar por 
todas as mulheres, desconsiderando as diferenças cruciais presente nas posições de 
poder de fato (GRANT, 1989, p.195-201; WILLIAMS, 1994, p.44-46). 
Consequentemente, Delores William faz a pergunta: “Como (ou pode) o feminismo ser 
„colorizado‟ para que também fale a língua da mulher negra, para que fale a verdade da 
existência histórica da mulher negra na América do Norte? [...] Se o feminismo for 
„colorizado‟ para que fale também a língua da mulher negra, para que ele (feminismo) 
não reforce a supremacia branca, o feminismo ainda será feminismo?” (1994, p.43). 
Delores Williams formula algumas recomendações às teólogas feministas 
brancas. Primeiramente, ela insiste que as teólogas feministas brancas e as teólogas 
womanistas comecem por pesquisar sua história, prestando atenção às diferentes 
posições de poder que as mulheres têm dentro dessa história (1985, p.69). Enquanto 
essa pesquisa acontece, outra linguagem será necessária para falar das experiências de 
opressão das mulheres. O termo patriarcado não será mais suficiente, nem será capaz de 
86 
 
Vol. 16, nº. 16 (2010) 
abarcar a opressão que as mulheres afro-americanas estão sofrendo, nem será capaz de 
falar sobre os privilégios que são parte das experiências de mulheres brancas. Esse 
termo, focando na opressão de mulheres por homens, não leva suficientemente em conta 
o contexto específico da luta de mulheres afro-americanas, que está sempre situado no 
contexto mais amplo da luta por libertação por toda a comunidade afro-americana 
(WILLIAMS, 1994, p.46-54; 1993b, p.185-187). Williams está criando tal linguagem 
nova ao desenvolver o conceito de „demonarquia‟, “o governo demoníaco das vidas de 
mulheres negras por sistemas regulados por machos brancos e fêmeas brancas usando 
racismo, violência, violação, retardação e morte como instrumentos de controle social” 
(1994, p.50). Por isso, teólogas womanistas como Williams e Grant urgem para que 
teólogas feministas brancas usem culturas e tradições em suas teologias que não sejam 
exclusivamente tradições culturais brancas (WILLIAMS, 1985, p.70; GRANT, 1989, 
p.195-196). Finalmente, Williams afirma que é importante que teólogas feministas 
brancas e teólogas womanistas formulem uma ética capaz de manter essa luta e conflito 
juntos, criar rituais de resistência e empreender ação comunitária juntas (1985, p.70-71; 
1993c, p.72-73). 
 
Teólogas feministas brancas respondendo 
Quando a recepção do trabalho de teólogas womanistas por teólogas feministas 
brancas é analisada, duas estratégias principais se sobressaem. A primeira é a da 
“outrorização”. Isso quer dizer que se olha para o trabalho das teólogas womanistas 
como totalmente diferente do trabalho das estudiosas feministas, como o “outro”. Como 
conseqüência, teólogas feministas consideram as teologias womanistas irrelevantes e as 
ignoram ou reconhecem seu trabalho, mas nenhuma análise em profundidade é 
oferecida. A segunda estratégia é “incorporação”. Isso implica que as teólogas 
feministas se dedicam a trabalhar com as idéias e visões das teólogas womanistas, 
embora, na maior parte do tempo, as teologias womanistas são usadas para confirmar e 
enfatizar suas próprias posições feministas brancas. Enquanto que a primeira estratégia 
exagerou a diferença, a segunda estratégia super-enfatizou a comunaliade. Nenhuma das 
duas estratégias têm sucesso em lidar adequadamente com a diferença na comunalidade 
e, é muito importante notar, ambas as estratégias evitam produzir uma forma de auto-
crítica ou a possibilidade de posições conflitantes. Isso é de certo modo, então, um 
medo branco pela perda de controle? 
Além dessas duas estratégias principais, há outras formas, mais esperançosas, 
pelas quais as teólogas feministas brancas têm lidado com o trabalho das teólogas 
womanistas
7
. Por exemplo, a teóloga feminista branca Carter Heyward estava refletindo 
criticamente sobre essa questão já no começo dos anos oitenta do século passado. Em 
uma conversa com a teóloga womanista Katie Cannon ela fez a pergunta: “é possível 
sermos diferentes, mas não alienadas?” (CANNON & HEYWARD, 985a, p.35-59; 
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 Estou focando no debate sobre teologias feministas no contexto norte-americano.   
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1992, p.1-13). Nessa conversa, Heyward mostrou que pessoas brancas não tem modelos 
ou quadros de referência para se relacionar com outras pessoas. Heyward está de fato 
atribuindo esse problema ao liberalismo branco. Ela escreve: “O problema com o 
liberalismo branco (eu não sei a respeito de liberalismo negro) é que homens e mulheres 
liberais brancos/as não advogam uma relação real, não uma relação mútua, mas sim um 
tipo de relação condescendente baseada sobre um alcance-me-algum-afeto” (1985a, 
p.50). É crucial, afirma Heyward, que pessoas brancas comecem a reconhecer seus 
privilégios brancos. Além desse trabalho crucial, pessoas brancas e pessoas afro-
americanas têm que trabalhar juntas. Mas Heyward enfatiza que esse trabalho conjunto 
só pode acontecer quando estamos dispostos/as a arriscar sermos cândidos/as uns com 
os outros – e justamente isso é muito difícil para mulheres brancas, porque, como 
Heyward explica, mulheres brancas não gostam de conflito e foram criadas para serem 
reconciliadoras (1985a, p.51-53). Heyward, entretanto, no geral, não lida com o 
liberalismo branco de maneira muito sistemática, ela somente assinala a presença dessa 
problemática particular. 
Em resposta ao trabalho de teólogas womanistas, outras teólogas feministas 
brancas tem lidado com isso de uma maneira mais aprofundada. Susan Thistlethwaite 
toma as diferenças entre mulheres brancas e mulheres afro-americanas como ponto de 
partida para o desenvolvimento de sua teologia branca crítica. Ela presta atenção 
especial à história dessas diferentes experiências de mulheres brancas e afro-americanas 
e, como uma das primeiras teólogas feministas brancas, ela está pesquisando a história 
da escravidão de uma perspectiva feminista branca. Ela mostra como a influência do 
liberalismo branco na teologia feminista branca impede uma real apreciação da 
prioridade das diferenças existenciais das mulheres em contraposição a sua similaridade 
biológica, dos conflitos de existência social em contraposição à unidade com a natureza, 
e de solidariedade política em contraposição à irmandade (1991, p.43). Thistlethwaite 
volta-se, então, para o pós-estruturalismo como um instrumento que está ajudando a 
prestar atenção suficiente às diferenças em posições de poder. Ellen Armour (1999) e 
Margaret Kamitsuka (2007), também em resposta aos desafios levantados pelas teólogas 
womanistas, fazem uso das teorias pós-estruturalistas. Entretanto, é notável que isso 
também significa que, para desconstruir a supremacia branca, essas teólogas estão 
trabalhando principalmente com as idéias de autores/as pós-estruturalistas brancos/as, 
afastando-se das idéias presentes no trabalho de teólogas womanistas e outros/as afro-
americanas/os. 
Uma teóloga feminista branca que está tentando lidar com as idéias oferecidas 
por mulheres afro-americanas para opor a supremacia branca é Sharon Welch (2000). 
Welch se volta ao trabalho de teólogas womanistas por seu desenvolvimento de uma 
ética alternativa, uma ética do risco, que não oferece garantias de sucesso, mas a alegria 
da resistência em si. Welch considera que essa ética do risco pode ser instrutiva também 
para pessoas brancas de classe média que querem trabalhar pela justiça, mas que estão 
desesperadas, descrentes e exaustas, como resultado de sua ética branca de controle. 
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Welch deve ser aplaudida por sua insistência, de que ela, como teóloga feminista 
branca, deveria ouvir e aprender da sabedoria revelada no trabalho das autoras 
womanistas. Por outro lado, Welch também é criticada pela maneira como usa o 
trabalho das womanitas, ao correr o risco de apropriar as idéias e tradições de teólogas 
womanistas ao sugerir que uma simples transferência dessas idéias das mulheres afro-
americanas para as mulheres brancas é possível.   
Esses exemplos de teólogas feministas brancas que estão tentando responder às 
idéias e aos desafios das teologias womanistas, oferecem algumas idéias-chave e pistas 
para interrupção da supremacia branca nas teologias feministas brancas. Elas, em 
resposta, me forçam a me tornar consciente das diferentes posições de poder ao me 
mostrar a importância de olhar criticamente para a história do racismo. Nesse sentido, 
elas ilustram as falhas do liberalismo branco e os benefícios do pós-estruturalismo 
enquanto que simultaneamente revelam como as teólogas feministas brancas deveriam 
prestar uma cuidadosa e profunda atenção ao trabalho das teólogas womanistas. Ao 
mesmo tempo, essas autoras só deram um primeiro passo no desenvolvimento de uma 
teologia feminista branca crítica. Elas não se envolvem em uma discussão séria e 
sistemática destinada a desmontar e definir a brancura [whiteness], a supremacia branca 
e os privilégios brancos. Elas oferecem partes importantes do quebra-cabeça, sem trazer 





Para além disso, uma conversa e discussão continuada é necessária para 
desmontar e desconstruir a supremacia branca latente nas teologias feministas brancas. 
Com minha tese de doutorado, quero contribuir para essa discussão. Em minha pesquisa 
presto atenção especial na contextualização da minha pesquisa. O debate negro-branco, 
como está se desenvolvendo na América do Norte, é diferente das discussões sobre 
supremacia branca desenvolvidas no contexto europeu ocidental. Na Europa, a brancura 
[whiteness] precisa ser abordada como uma posição diferenciada, que leve em total 
consideração as diferenças intra-grupais, a fim de analisar alguns dos mais horripilantes 
eventos racistas que aconteceram aqui (BRAIDOTTI & GRIFFIN, 2002, p.221-236). 
Além disso, a reflexão sobre brancura [whiteness] na Europa Ocidental está 
imediatamente situada num espaço multireligioso: o/a “outro/a” não-branco/a 
frequentemente também é o/a outro/a religioso/a. Dessa forma, espero que minha 
pesquisa também contribua para a criação de uma teoria feminista sobre o privilégio 
branco no contexto europeu ocidental, que está emergindo somente agora. Finalmente, 
espero que, dessa maneira, minha pesquisa possa oferecer também uma contribuição 
                                                 
8
 Estou aqui focando nas teologias feministas. Alguns outros/as teólogos/as fizeram importante trabalho 
quanto a essas questões. Veja, especialmente,  HARVEY, CASE & GORSLINE, 2004 e CASSIDY & 
MILKULICH , 2007. 
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transformadora ao debate multicultural e multireligioso sobre o movimento feminista 
nos Flandres – o contexto do qual minhas perguntas originais emergiram.       
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